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Storia di armadillo, storia di Lince. Identtà e opposizione in un rituale kichwa dell’Alta 
Amazzonia peruviana*
di LAURA VOLPI
Ogni trentuno di agosto, al termine dei festeggiament relatvi alla patrona Santa Rosa Raymi1, 
alcuni giovani kichwa della comunità wayku, nell’Alta Amazzonia peruviana, indossano delle foglie 
di plátano, si coprono il corpo e il volto di fango e metono in scena una danza rituale. I ragazzi, 
così travestt, si si dirigono verso le abitazioni dei quatro organizzatori della cerimonia. Ad ogni  
tappa, accompagnat dalla musica dei tamburi e dei pifános2 indigeni, danzano frenetcamente 
cercando di fuggire da gruppi di bambini che, divertt, provano a braccarli e da uomini anziani che  
imbracciano un fucile. I piccoli, anch’essi ricopert con foglie di plátano, formano delle coalizioni 
per poter getare a terra i ragazzi; i vecchi, defnit montaraces3 (selvatci), incoraggiano gli infant 
fornendo loro consigli strategici. 
I carachupa (così vengono chiamat i giovani) si impegnano a travestrsi in questo modo per dodici 
anni. Secondo le credenze locali, chi non mantene la promessa avrà serie difcoltà nella caccia: i  
demoni della foresta lo potranno disturbare in sogno, e il chullachaqui, spirito ingannatore con 
una zampa di capra, si burlerà di lui facendolo perdere nella selva. Le norme rituali impongono 
inoltre che soltanto dopo aver compiuto dodici anni come carachupa, i cacciatori espert possano 
interpretare il ruolo di montaraz. 
Il momento della fuga, corrispondente con lo spostamento di tut gli atori coinvolt da 
un’abitazione all’altra, è caraterizzato dall’accrescimento del ritmo musicale. In quell’istante la  
confusione diventa palpabile: i ragazzi incominciano a rincorrere gli individui che non sono riuscit 
a caturarli, spalmando una salsa piccante (ají) sulle labbra dei bambini; gli anziani puntano il fucile 
verso i giovani, richiamando all’ordine chi non si comporta bene. Anche gli astant vengono
* Il caso di studio qui analizzato si basa in gran parte su una ricerca di campo (marzo 2018-setembre 2019), dedicata  
alle interpretazioni indigene delle indagini genetche presso la popolazione kichwa, nell’ambito del dotorato in 
Filosofa e Scienze dell’Uomo dell’Università Statale di Milano.
1 È la patrona di Lima, considerata la protetrice degli indigeni kichwa. 
2 Il pifáno è il fauto tpico.
3 Plurale di montaraz. 
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coinvolt nella performance: adolescent, bambini e vecchi spaventano il pubblico che, 
intratenuto, seguirà gli atori fno alla tappa successiva. 
Atraverso le seguent pagine si cercherà di chiarire un aspeto problematco di tale danza rituale,  
denominata Carachupeada. Nel suo schema rappresentatvo la scena descrita riproduce, senza 
ombra di dubbio, la caccia all’armadillo (carachupa). Tutavia, nonostante l’apparente chiarezza 
del rituale, non tut gli atori sociali sembrano poterla esprimere a parole: “La Carachupeada 
rappresenta l’uomo cacciatore. […] Ogni cacciatore, cioè ogni armadillo, deve avere in mano ají 
per meterlo sulla bocca dei cani da caccia, cioè degli armadilli principiant”4. Come emerge 
dall’intervista concessami da William, uno dei tant carachupa del Wayku, tra gli indigeni kichwa il 
conceto di preda si fonde in maniera non problematca con quello di predatore. Allo stesso modo,  
i bambini vengono vist, contemporaneamente, come cani da caccia e piccoli di carachupa: “Prima 
di uscire e ballare gli anziani consigliano bene i giovani, afnché si comportno come si deve: non  
bevano troppo e danzino tranquillamente. Bisogna prendersi cura dei fgli degli armadilli. Il 
montaraz, poi, con il suo fucile e i cani (che sono i bambini) fa uscire allo scoperto i carachupa”5.
La palpabile difcoltà lessicale, con cui gli informatori cercano di spiegare il ruolo di ogni atore 
coinvolto, non può essere ignorata: essa, lungi dal manifestare l’inadeguatezza o la scarsa 
consapevolezza degli interlocutori intorno alle tradizioni locali, è indice di uno schema di pensiero 
soggiacente atraverso il quale poter interpretare le concezioni indigene dell’umanità e 
dell’animalità, così important per l’atvità venatoria dei kichwa. In questo saggio proverò a 
ripercorrere le tappe atraverso cui ho tentato di risolvere l’apparente confusione indigena intorno 
alla celebrazione. In un primo momento, infat, pensavo di dover intraprendere un’indagine 
storica, capace di accertare una delle tante interpretazioni natve dei personaggi e assegnare, una 
volta per tute, ad ogni individuo la sua funzione all’interno del rito. Fare afdamento su tale 
metodologia per metere ordine all’interno delle rappresentazioni indigene, tutavia, non è 
sufciente: l’individuazione di un presunto schema rituale originario non aiuta a comprendere le 
parole degli informatori, che rischierebbero di non essere prese sul serio (Cliford 2002), venendo 
relegate alla sfera dell’equivoco. Per evitare questo genere di semplifcazioni sarà necessario 
inserire la Carachupeada all’interno del contesto cerimoniale relatvo ai festeggiament dedicat a 
Santa Rosa. Atraverso questa operazione sarà possibile metere in relazione la presunta duplicità 
4 Intervista a William, 35 anni, 5 setembre 2018, Lamas.
5 Intervista a Robinson, 29 anni, 3 setembre 2018, Yukana Yaku. 
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interpretatva dei natvi con l’analisi di alcune consuetudini (la caccia, per esempio, o le credenze 
locali nei confront della pratca dell’ingestone). 
A partre da alcune rifessioni presentate da Claude Lévi-Strauss nel saggio Storia di Lince (Lévi-
Strauss 1991b), si cercherà infne di ofrire una possibile soluzione alla problematca sopra esposta 
risalendo, come suggerisce lo stesso autore, “alle font flosofche [...] del dualismo amerindio”  
(Lévi-Strauss 1991a: 51). Uno sguardo di questo tpo permete di inserire la danza dell’armadillo 
all’interno di un sistema condiviso che, come vedremo, non presenta alcuna necessità di isttuire 
verità assolute, individuare ruoli stabili o presentare dicotomie autoescludent. 
Santa Rosa: afnità parentale e torte di mais  
La festvità dedicata alla patrona Santa Rosa rappresenta, per le innumerevoli comunità kichwa di 
San Martn6, un’occasione per riunirsi nel Wayku. Questo quartere viene considerato il centro 
rituale indigeno: per una setmana giovani, bambini e anziani vengono ospitat nelle case dei  
propri parent consanguinei o afni e contribuiscono, insieme ad essi, alla buona riuscita della 
festa. L’organizzazione della stessa viene afdata, a rotazione annuale, a un clan familiare 
diferente7. Una persona infuente, facente capo al clan prescelto, riunisce i membri della famiglia  
e, afdandosi a un principio di anzianità, individua quatro cabezones, che si dovranno occupare 
dei festeggiament8. Secondo quanto stabilito dalle norme sociali, un uomo potrà ricevere questo 
compito soltanto una volta nella vita e non prima di essersi reso indipendente dal nucleo familiare 
di suo padre. Inoltre tale incarico, seppure sia caraterizzato da un ingente investmento di denaro 
e risorse, non può essere rifutato.
Seppure la festvità di Santa Rosa Raymi in passato venisse incoraggiata e gestta dalla popolazione 
mestza, oggi i kichwa sono stat in grado di liberarsi di tut quei meccanismi di controllo e tributo 9 
che permetevano alla minoranza dominante di mantenere una supremazia sulla sfera rituale 
natva. Ciò è testmoniato dal fato che, nonostante la celebrazione sia dedicata alla Patrona di  
Lima, l’evento centrale della stessa non può essere individuato nella processione in onore alla 
6 Nella regione ne esistono ben 74, riconosciute ufcialmente.
7 Nel Wayku esistono oggi sei clan patrilineari idealmente endogamici. Ad agosto 2018 l’organizzazione era afdata 
alla famiglia Sangama. 
8 Il termine cabezones è castgliano e viene utlizzato anche per riferirsi agli organizzatori delle festvità mestze.
9 I cabezones, per esempio, venivano scelt dal più vecchio citadino mestzo di Lamas, che agiva come organizzatore 
della festa indigena. Fino all’inizio degli anni Otanta, inoltre, gli organizzatori  avevano l’obbligo di ofrire cibo, 
bevande e regalie al vicario e al curato della cità, nonché al mestzo che possedeva la statua di Santa Rosa.  
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Vergine Santa Rosa. Quest’ultma avviene il 29 di agosto ma, sorprendentemente, non vi partecipa 
nemmeno il 5% della popolazione indigena coinvolta nei festeggiament. Al contrario sono lo 
scambio e la trasmissione di diversi beni di consumo a ricoprire un ruolo di primo piano: il 30 di  
agosto ogni cabezón si sposta, insieme al suo clan, per ofrire cibo cucinato, bevande alcoliche 
(saraswa e rumu aswa10), tabacco e fammiferi alla famiglia che si occuperà dei festeggiament 
l’anno successivo. I natvi del Wayku defniscono questo rituale voteo, espressione traducibile 
grossomodo con “passaggio del voto”. 
In questa sede non sarà possibile addentrarsi nelle complesse dinamiche di scambio e reciprocità 
sotese a tale fase della cerimonia. Non si potranno nemmeno illustrare gli specifci meccanismi  
sociali e familiari atraverso i quali si decide chi debba essere invitato alla celebrazione, chi debba 
svolgere la funzione di aiutante e chi, invece, ne rimarrà escluso. Basterà sotolineare che tute le  
atvità centrali di Santa Rosa Raymi hanno a che vedere con un enorme fusso di persone, regolato 
dallo scambio di cibo e bevande e mosso all’interno dei confni dell’afnità parentale.
Per ofrire un’idea sommaria della complessità delle regole con cui si gestscono gli invit e gli 
scambi alimentari, proporrò un semplice esempio. La mia partecipazione alla festvità nel 2018 fu 
possibile soltanto perché un maschio consanguineo della famiglia Sangama, a cui era afdata la 
quarta cabezonía, mi rivolse tre invit distnt11. Ciò avvenne in virtù della mia condizione 
momentanea di parente afne: durante la permanenza sul campo vivo e consumo i miei past 
quotdiani con una famiglia del clan Guerra, il cui membro più anziano (Manuél Guerra) è sposato 
con la sorella (Belén Sangama) del cabezòn incaricato. La prospetva di dover consumare parte del 
voto, mi obbligò ritualmente ad acquistare 300 uova, con le quali la famiglia Guerra preparò 250 
torte di mais. Esse vennero in parte consumate dagli afni invitat dai Sangama, in parte 
consegnate al clan Sinarahua durante il voteo del 30 agosto. In linea teorica, in quell’occasione, 
non mi era permesso consumare alcuna torta di mais poiché, non appartenendo alla schiera dei 
parent afni dei Sinarahua, non avrei potuto partecipare come aiutante l’anno successivo. Non 
conoscendo questa regola, però, accetai diversi dolci ofertemi dal clan Sinarahua, procurandomi 
di fato un debito che mi obbligherà, nel 2019, ad acquistare centnaia di uova per la cabezonía  
incaricata. 
10 Rispetvamente birra di mais e birra di yuka. 
11 Uno per mangiare il voto, uno per partecipare come aiutante e uno per partecipare alle celebrazioni della quarta  
cabezonía. 
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Con questo esempio non si ha la pretesa di far comprendere al letore ogni complessa dinamica 
sotesa alle pratche alimentari kichwa. Si vuole semplicemente sotolineare quanto segue: la 
centralità di ciò che viene ingerito durante la cerimonia non deve essere sotovalutata. È proprio a 
partre dal ruolo atribuito al cibo e alle bevande, all’interno della sfera indigena, che potrà essere 
ricostruito parte del sistema di pensiero locale. A tal proposito, è interessante notare ad esempio 
che chi, per ragioni economiche, non è in grado di prendersi carico della cabezonía viene guardato 
con sospeto poiché, così facendo, si rifuta di condividere il cibo con i propri parent, e viene 
additato con il termine taksha (leteralmente, piccolo).
Danza dell’armadillo e diluizione dell’umanità
Il giorno successivo al passaggio del voto, gli indigeni si dedicano alla rappresentazione dei rituali 
più important. Tra di essi spicca appunto la Carachupeada. 
In passato, presso la casa di ogni cabezón, gli adolescent della famiglia avevano il compito di 
travestrsi da armadillo. Se al maschio più anziano del clan familiare veniva afdata (come oggi) la 
cabezonía, il più giovane padrone di casa aveva il compito di rappresentare la fgura del cacciatore 
(armiru) durante il rituale della Carachupeada: con un fnto fucile minacciava le prede danzant e 
rimarcava il suo ruolo indossando sulle spalle un ornamento ( ishpinku) confezionato con la pelle di 
un vero armadillo. I ragazzi più giovani, sprovvist di qualsiasi travestmento, agivano come cani da 
caccia. Il montaraz, minacciando con un fucile i giovani armadilli, li spingeva verso le case di tut i 
cabezones e provava a convincere il pubblico ad unirsi all’atvità venatoria. Dopo aver ricevuto un 
rifuto da parte degli astant, il predatore veniva intrappolato dagli armadilli in uno stagno fangoso.
È estremamente difcile individuare font scrite, intorno ai kichwa, che possano aiutare a 
ricostruire le modalità passate di svolgimento delle cerimonie indigene. Atraverso la letura di  
un’etnografa degli anni Setanta (Scazzocchio 1979) è stato però possibile ricostruire quanto qui 
riportato. Trovandosi nell’impossibilità di individuare le interpretazioni indigene passate, e 
afdandosi a una semplice analisi dei dat riportat in tale resoconto, si può metere in risalto un  
partcolare: l’ishpinku è una decorazione, ancora oggi utlizzata dai cacciatori durante tute le 
festvità, costruita con le prede caturate. Queste vengono lasciate essiccare e vengono legate, 
atraverso una fascia (chumpi), sulle spalle dell’individuo che desidera essere riconosciuto 
dall’intera comunità come armiru. Se dunque, in passato il montaraz danzante indossava un 
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ishpinku confezionato con la pelle di un vero armadillo, sembra lecito supporre che nelle sue 
intenzioni vi fosse la volontà di essere riconosciuto, dalla comunità, come cacciatore di carachupa. 
Tuto sommato, anche i travestment di coloro i quali oggi prendono parte al rito non sembrano 
lasciare spazio ad alcuna perplessità. La difcoltà espressiva con cui gli atori sociali tentano di 
descrivere la danza non trova riscontro nella rappresentazione, all’interno della quale il ruolo di 
ogni atore sociale coinvolto pare essere defnito chiaramente. Il fango con cui i ragazzi si coprono 
la pelle rafgura il comportamento dell’armadillo che, quando si sente in pericolo, si nasconde 
soto terra. Non a caso nel Wayku si aferma che, prima della danza rituale, gli anziani debbano 
andare a cercare i giovani carachupa presso una fonte d’acqua o una pozzanghera, facendoli uscire 
allo scoperto. Il momento della fuga, inoltre, termina sovente con un ballo all’interno di una 
stradina fangosa: “L’armadillo è un animale molto sporco” spiega Toribio Amasifuén, autorità 
indigena del luogo. “Gli piace scavare la terra, lavarsi nelle pozzanghere: questo è il suo lavoro. E 
questo fanno anche loro [i giovani]: vanno alle pozze e si sporcano”12. 
Risulta interessante porre l’accento anche su quanto segue: l’ají che viene spalmato sulle labbra 
dei bambini che non sono riuscit caturare i carachupa, li identfca indubitabilmente come cani da 
caccia. Per riuscire a comprendere appieno questa afermazione è necessario operare una breve 
digressione intorno all’assunzione di purghe. Seppure non sia possibile presentare in maniera 
esaustva questa complessa usanza, risulta importante ofrirne una breve introduzione: anche in 
questo caso, non si può fare a meno di notare la centralità della pratca di ingestone. 
L’atvità di purga, o dieta, viene considerata una delle tecniche di cura, iniziazione e apprendistato 
più important del vegetalismo amazzonico. Essa consiste generalmente nel consumo di preparat, 
cucinat con piante della foresta. La loro assunzione deve essere pratcata con cautela: il paziente 
dovrà ritrarsi nella selva per setmane o mesi. Lì potrà incontrare soltanto, per pochi minut al  
giorno, lo sciamano che si prenderà cura di lui. Dovrà inoltre rispetare diversi tabù alimentari e 
sessuali (durante, prima e dopo il suo isolamento nella foresta). Atraverso queste diete 
prolungate, per un essere umano, è possibile acquisire abilità magiche o di cura. Il percorso 
tutavia è lungo e tortuoso: più comunemente i kichwa assumono purghe per rinvigorire il proprio 
fsico e acuire i propri sensi. 
È risaputo, ad esempio, che un cacciatore avrà fortuna nell’atvità venatoria soltanto dopo essersi  
sotoposto a una dieta di almeno tre mesi. Durante questo periodo di totale isolamento, egli dovrà 
12 Intervista a Toribio, 53 anni, 31 agosto 2018, Lamas. 
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ingerire preparat di uchu sanangu (Tabernaemontana sanaho) oppure di ajo sacha (Mansoa alliacea).  
Entrambe le cure sono capaci di provocare nell’aspirante cacciatore visioni, dissenteria e fort 
conat di vomito13. Ciò, è fondamentale, aiuta l’armiru a perdere alcune carateristche umane 
(l’odore ad esempio), lasciando spazio, nel fsico e nella mente, a certe proprietà possedute delle 
medesime piante ingerite. L’ajo sacha e l’uchu sanangu ofrono precisione, concentrazione e forza 
(abilità fondamentali per un cacciatore): “L’anno scorso non riuscivo a caturare nessun animale:  
puntavo il fucile e… bam! Sbagliavo mira. Allora i miei compagni mi hanno chiesto: ‘hai fato la  
dieta?’. Non l’avevo fata. […] Così, i tre mesi successivi ho preso l’uchu sanangu. Sono uscito 
[dall’isolamento] magrolino. La caccia, poi, è stata un successo: non li dovevo nemmeno cercare,  
gli animali! Venivano verso di me. E lo sai perché? Perché ero diventato foresta”14. 
L’espressione diventare foresta o diventare monte, è estremamente comune presso i kichwa.  
Potremmo spiegarla in questo modo: di fato, atraverso le purghe, l’armiru spera di poter diluire 
la propria umanità. Perdere il proprio odore e assumere le carateristche delle piante ingerite, e  
(per estensione) della selva, signifca diventare apparentemente inofensivo: le prede 
percepiranno il cacciatore come parte del paesaggio circostante e non fuggiranno da lui  
consegnandosi, inconsapevolmente, alle sue armi. 
Non soltanto gli esseri umani possono pratcare tali esercizi: a riguardo è bene osservare che il 
muso dei cani viene spesso cosparso con una purga piccante (il già citato ajì appunto). Senza di 
essa, si aferma, le capacità olfatve dell’animale non sarebbero altretanto sviluppate. Spalmare 
ají sulle labbra di alcuni infant, durante la Carachupeada, assume pertanto un chiaro signifcato: i 
bambini che falliscono nell’intento di caturare i giovani carachupa hanno bisogno di pratcare una 
dieta che permeta loro, in futuro, di rintracciare le prede e, conseguentemente, diventare cani da 
caccia più abili. 
Una volta operate tute queste precisazioni, la possibilità di assegnare un ruolo ad ogni 
personaggio, all’interno del rituale, sembra essere del tuto coerente. Sono tutavia le parole degli  
interlocutori locali a destare il sospeto che, per quanto interessante e congruente, tale 
interpretazione della danza non sia afato soddisfacente.
Per resttuire pieno signifcato alle afermazioni degli informatori indigeni, sarà fondamentale non 
13 L’uchu sanangu è conosciuto anche per il suo efeto paralizzante e per le vampate di calore avvertte dal paziente  
(uchu, in lingua natva, signifca caldo).
14 Intervista a Felipe, 47 anni, 2 aprile 2018, Lamas. 
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dimentcare quanto deto intorno alle pratche di ingestone (ed espulsione) di cibo, preparat e 
bevande. È infat convinzione di chi scrive che l’opposizione non problematca tra preda e 
cacciatore possa essere interpretata alla luce di una singolare concezione dell’umanità, difusa tra i 
kichwa di San Martn: per diverse popolazioni amazzoniche l’identtà rappresenta un conceto 
cangiante ed elusivo, che necessita di essere contnuamente raforzato e riformulato. Questa 
contnua rielaborazione identtaria può essere ravvisata osservando pratche quotdiane (per 
esempio la caccia, o il vegetalismo) in cui l’alterità diviene una controparte necessaria che può 
essere assimilata, ma mai eliminata.
Nel saggio Storia di Lince (1991b) Claude Lévi-Strauss dedica pagine molto interessant al pensiero 
amerindio che, all’interno delle mitologie da lui analizzate, pare confondere concet oppost. In 
America setentrionale, per esempio, diversi mit contrappongono e contemporaneamente 
metono in parallelo l’origine del vento e quella della nebbia; allo stesso modo, due personaggi 
mitci (Lince e Coyote) si diferenziano, fsicamente e moralmente, a partre da un’unità originaria. 
Nel penultmo capitolo della sua opera Lévi-Strauss riprende anche il tema dell’incontro tra il 
Vecchio e il Nuovo Mondo, già presentato in Trist tropici (1955): appare curioso osservare come le 
mitologie amerindie abbiano inglobato rapidamente la fgura del Bianco, “un fenomeno 
incomprensibile a meno che non si ammeta che il posto dei Bianchi fosse segnato e pronto a 
essere occupato” (Lévi-Strauss 1991b: 208). Tali rifessioni hanno spinto Lévi-Strauss a postulare 
l’esistenza di un sistema flosofco indigeno bipartto, deto della “gemellanza impossibile” (Lévi-
Strauss 1991a: 42). Secondo le intenzioni dell’autore esso sarebbe capace di spiegare quello 
“squilibrio dinamico” (Lévi-Strauss 1991b: 58) tpico del pensiero amerindio. A partre da una 
gemellanza (o identtà) ideale, il mondo viene plasmato facendo apparire gli esseri atraverso 
scart successivi: “in principio il demiurgo separa le sue creature. Esse si suddividono in indiani e  
non indiani, poi gli indiani stessi in concitadini e nemici. Tra i concitadini compare una nuova 
distnzione: i buoni e i catvi. I buoni, a loro volta, si dividono in fort e deboli” (Lévi-Strauss 1991a:  
46). All’arrivo degli stranieri, insomma, gli abitant del Nuovo Mondo non fatcarono a trovare loro 
uno spazio all’interno di un modello dicotomico, in cui l’alterità veniva sempre presupposta nel  
conceto di identtà. 
Largamente critcato dagli avversari, che vedevano nel suo approccio struturalista un estremo 
distaccamento dalla storia, con queste osservazioni Lévi-Strauss ebbe il merito di dare voce a un 
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“modo, propriamente indigeno, di pensare e fare la storia” (Chaumeil 2010: 62; traduzione di chi  
scrive). Ancora oggi, diversi raggruppament natvi vengono presentat atraverso la retorica 
dell’acculturazione, la quale, non di rado, viene incorporata dalle stesse popolazioni indigene15. 
Queste ultme, descrite come vitme del contato con gli europei, si sarebbero allontanate dalle 
proprie tradizioni per abbracciare uno stle di vita lontano dalle loro vere radici. La passività 
dell’amerindio, sconfessata da diversi autori contemporanei (Gow 1991; Belaunde 2005; Chaumeil  
2010), non trova spazio nemmeno nelle interpretazioni di Lévi-Strauss, il quale dimostra che gran 
parte delle assimilazioni dei costumi occidentali, tendenzialmente interpretate come fruto 
dell’acculturazione degli indios, possano essere spiegate facendo ricorso al sistema flosofco 
indigeno che, come abbiamo chiarito poco sopra, appare estremamente ricetvo.
Cogliendo l’invito dell’antropologo a cercare di indagare i fenomeni sociali adotando una 
prospetva interna, si ritene di poter ofrire un’interpretazione della Carachupeada facendo 
ricorso alla cosmologia descrita dall’autore. Si è coscient della difcoltà di individuare un sistema 
coerente, capace di descrivere integralmente i saperi che permetono agli indigeni di orientarsi 
nella vita quotdiana (Berjon – Cadenas Cardo 2014). Si ritene tutavia che la strada tracciata da  
Lévi-Strauss ci possa aiutare a comprendere come due interpretazioni della realtà, che a un 
osservatore occidentale sembrano contradditorie (preda-cacciatore, piccolo di armadillo-cane da 
caccia), convivano in maniera non problematca all’interno del contesto sociale kichwa.
Non puoi mangiare l’armadillo, se sei in atesa
Secondo Lévi-Srauss la mitologia amerindia, così come quella indoeuropea, dedicherebbe largo 
spazio al tema della gemellarità che, tutavia, verrebbe sviluppato in maniera distnta nelle due 
tradizioni. Da un lato assistamo, da parte del pensiero occidentale, al tentatvo di riassorbire la 
dualità nell’unità o, al contrario, di allargare radicalmente le disparità tra i gemelli. Dall’altro, nei 
mit del Nuovo Mondo, è sempre possibile rintracciare formule intermedie, “come se si rinunciasse 
a rafgurare gemelli omogenei” (Lévi-Strauss 1991b: 214) o radicalmente oppost. In diverse 
occasioni l’autore fa notare come la completa uguaglianza, all’interno del pensiero amerindio, 
venga considerata problematca: “Lince e Coyote furono in origine, o per un certo periodo, identci 
[…]. Lince, che aveva motvi di risentmento verso Coyote, allungò muso, orecchie e zampe del suo 
15 Le ONG che lavorano con la popolazione indigena kichwa fanno spesso uso di questa narrazione della storia e le 
fgure di spicco della comunità locale tendono a utlizzarla all’interno delle lote per il riconoscimento identtario.
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nemico. Per rappresaglia, Coyote accorciò muso, orecchie e coda di Lince.” (Ivi: 217).  La possibilità 
di una coincidenza tra i gemelli viene ripensata in queste pagine in termini di somiglianza piutosto  
che di identtà. Quest’ultma rappresenterebbe infat, nel pensiero amerindio, uno stato di cose 
provvisorio e sempre revocabile: “forse [Lince e Coyote] erano simili antcamente, o lo furono 
durante quel breve momento in cui, subendo trasformazioni in senso inverso, i loro fsici 
coincisero” (Ibid.).
L’idea secondo cui i gemelli occupino, in quanto tali, un ruolo di primo piano nella mitologia  
amerindia sarebbe dunque fruto di un malinteso: ciò che davvero rappresenta il nucleo del 
pensiero indigeno è lo squilibrio generato dal movimento che si rende necessario ogniqualvolta si 
presenta una supposta identtà: “qualunque unità racchiude una dualità e quando quest’ultma si 
fa ato non può esserci unità vera tra le due metà, qualunque cosa si desideri o si faccia” (Ivi: 60). 
Ciò, si badi bene, non presuppone neppure la generazione di due (o più) identtà che si escludono 
vicendevolmente: è dal contnuo dialogo con l’alterità che dipende il funzionamento armonico 
dell’universo, il quale, altriment, rischierebbe di cadere in stato di inerzia. La spiegazione, che 
Lévi-Strauss rintraccia in un racconto degli indiani Coeur d’Alêne, intorno alla presenza della morte 
nella vita può risultare illuminante: “una donna sorprese i fgli gemelli mentre discutevano di 
nascosto. Uno diceva: ‘è meglio essere vivo’, e l’altro: ‘è meglio essere morto’. Scorgendo la madre 
tacquero, e da allora muoiono ogni tanto le persone. […] Se la donna, senza mostrarsi, avesse 
lasciato fnire la discussione ai fgli, uno dei gemelli avrebbe avuto la meglio sull’altro e non ci  
sarebbe la vita o non ci sarebbe la morte” (Ivi: 214). 
Atraverso la tratazione della cosiddeta gemellanza impossibile, l’autore di Storia di Lince 
individua un complesso sistema di pensiero in cui “l’instabilità ontologica” (Chaumeil 2010; Berjon 
– Cadenas Cardo 2014) e la conseguente apertura all’alterità divengono il motore dell’universo.  
Questo schema interpretatvo si rivela oggi partcolarmente prolifco per tut quegli antropologi 
amazzonist (Gow 1991; Viveiros de Castro 1998; Rival 2005; Belaunde 2005; Descola 2005) che 
rintracciano nella pensabilità dell’Altro da sé (e nella sua necessaria esistenza) il cardine dei 
sistemi cosmologici indigeni. 
Per la maggior parte di quest autori è a partre dalle concezioni locali sulla corporeità che si  
possono, più facilmente, individuare le tracce di tale sistema di credenze difuso. Sono numerose 
oggi le testmonianze (Overing 1986; Gow 1991; Belaunde 2005; Rival 2005; Viveiros de Castro 
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2009) che certfcano che, nel contesto amazzonico, la pratca di incorporazione (seppure 
controllata) delle forze esogene sia fondamentale nel processo di produzione dell’umanità. Presso 
i kichwa di San Martn ciò risulta pensabile soltanto a partre da una concezione fuida 
dell’ambiente, dell’umanità e dell’animalità, in cui (pur esistendo) i confni di ogni elemento del 
mondo (o dei mondi) sono sempre plasmabili o atraversabili. 
“Adesso che Tanith è incinta è meglio che non mangi awiwas16: in questo modo si evita che il 
bambino, in futuro, si svegli piangendo nel cuore della note: i bruchi, si sa, escono di note per  
mangiare plátano. Così, se una donna incinta se ne nutre, suo fglio desidererà del plátano,  
disturbando i suoi genitori. E il carachupa mangialo tu, altriment, partorendo, lei avrà 
difcoltà. Non puoi mangiare armadillo, se sei in atesa: altriment tuo fglio non vorrà più 
uscire dalla pancia, come l’animale che si nasconde nelle buche per non essere cacciato”17.
L’umanità, presso i kichwa, non viene percepita come una condizione biologicamente 
predeterminata, o naturalmente ordinata. Atraverso l’ingestone di cibo, per esempio, la madre 
può diventare veicolo di carateristche animali, che potranno essere acquisite dal feto. Allo stesso 
modo, l’assunzione di alcune purghe garantsce all’essere umano la possibilità di travalicare la 
propria condizione contngente, diluendo l’umanità, assumendo carateristche vegetali o (nel caso 
dello sciamanesimo) comunicando con esseri di altri mondi.
Lo spazio che nel corso dei paragraf precedent è stato dedicato alle pratche di ingestone voleva  
metere in risalto precisamente tale aspeto: se è vero, come aferma Viveiros De Castro, che nel  
contesto amazzonico il confne tra l’umano e il non umano è individuabile principalmente 
atraverso corporeità18, è proprio a partre dagli intervent sul corpo che risulta così facile forgiare 
o perdere la propria umanità: l’ingestone, il vomito e la defecazione (provocat volontariamente) 
sono rappresentatvi, per i natvi del Wayku, di una fuidità dei mondi, entro la quale l’essere 
umano si muove, e prova a mantenere l’equilibrio (seppure instabile) della propria umanità.
“Atraverso la birra, si diventa una famiglia”19, riferiscono gli informatori locali per spiegare 
l’importanza rivestta dallo scambio di bevande alcoliche nel contesto cerimoniale. L’associazione 
16 Bruchi commestbili.
17 Intervista a Manuél, 55 anni, 12 agosto 2018, Lamas.
18 Si veda la nozione di prospetvismo (Viveiros De Castro 2009)
19 Intervista a William, 35 anni, 6 setembre 2018, Lamas.
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tra cibo e famiglia è piutosto comune nel contesto amazzonico: tra i sharanahua del Brasile, ad 
esempio, i termini di parentela indicano una distnzione tra gli individui con cui è possibile (o 
meno) consumare past o intratenere relazioni sessuali (Siskind 1973). La promiscuità implicita 
nella condivisione del cibo dimostra la fuidità dei confni corporei: “condividendo la vita 
quotdiana e i past, le persone […] si espongono ai fuidi dei più. Il loro sangue si mescola e i loro  
esseri diventano simili” (Belaunde 2005: 65; traduzione di chi scrive).  Perfno la condizione di 
straniero, nel Wayku, è contngente e revocabile: consumare i past quotdiani con una famiglia 
indigena permete, di fato, di entrarne a far parte. 
Il mescolamento delle sostanze corporee come ato di costruzione dell’umanità risulta centrale 
nella produzione della soggetvità individuale che incomincia, come suggerito poco sopra, ancora 
prima della venuta al mondo. Non è un caso che la madre in atesa debba imparare a disciplinare il  
proprio corpo, non consumando cert aliment e non entrando in contato con alcuni animali per 
non incorrere nella possibilità (tut’altro che remota) di un mutamento del feto in persona non-
umana. 
Conclusioni
Resta da comprendere come tuto questo possa aiutarci a interpretare le parole degli informatori  
indigeni intorno alla Carachupeada. A ben vedere, a seguito del percorso sino ad ora tracciato, non 
stupisce afato che i giovani kichwa metano in scena un rituale per rappresentare l’uomo 
cacciatore, che è anche un armadillo. Non sorprende nemmeno che i cani da caccia possano 
essere contemporaneamente piccoli di carachupa e cacciatori inespert. Tuto sommato, come 
emerge dal largo utlizzo delle pratche di dieta tradizionali, è esatamente questa opacità che gli  
indigeni ricercano ed esperiscono, durante l’arte venatoria. Come antcipato nei paragraf 
precedent, l’armiru ambisce, atraverso una reclusione di tre mesi, a diventare foresta. Ciò, per il  
kichwa di San Martn, signifca poter disperdere i confni della propria umanità, al punto da non 
essere più riconoscibile dall’alterità animale, come essere umano. 
Ecco apparire, a questo punto, un’ultma contraddizione: il processo di dieta è utle all’armiru per 
eccellere nell’arte venatoria. L’eliminazione (atraverso la reclusione, le purghe, il vomito e la  
diarrea) del confne preda-cacciatore si rende necessaria per la fabbricazione di un abile 
predatore, il quale si collocherà, nel momento dell’uccisione, in anttesi con le sue prede. 
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Secondo Joanna Overing, la più grande sfda in Amazzonia è comprendere appieno come qualsiasi  
tpo di relazione (sociale, di predazione, parentale) si organizzi intorno all’uguaglianza e alla 
diferenza (Overing 1986: 140). La teoria della gemellanza impossibile proposta nel saggio Storia di  
Lince, ha permesso a Lévi-Strauss di intraprendere una seria speculazione flosofca intorno a tuto 
ciò che è uguale e distnto: la sua lucida presentazione di quella che successivamente verrà 
defnita instabilità ontologica (Chaumeil 2010; Berjon – Cadenas Cardo 2014) è stata capace di 
ispirare una linea di pensiero (Gow 1991; Viveiros de Castro 1998; Rival 2005; Belaunde 2005; 
Descola 2005) che riconosce la portata sostanziale dell’Alterità nel processo di fabbricazione 
dell’identtà amazzonica. A partre dall’importanza rivestta dai gemelli nel contesto amerindio, è 
stato possibile operare una rifessione intorno al conceto di opposizione duale. Quest’ultmo, 
interpretato alla luce degli ultmi due capitoli del saggio Storia di Lince e delle teorie amazzoniste 
contemporanee, non rappresenta afato un rigido modello binario.
Appare signifcatvo a questo proposito osservare come, nei raccont locali, sia proprio l’instabilità 
generata dalla tensione umano-non umano (e ricercata atraverso la pratca della dieta) a rendere 
possibile il procacciarsi del cibo: nelle pratche dei natvi del Wayku pare di poter scorgere la 
centralità di quello “squilibro dinamico” (Lévi-Strauss 1991b: 58) capace, come suggerisce Lévi-
Strauss, di “metere in moto la macchina dell’universo” (Ibid.). 
In questo sistema di pensiero, il dualismo rappresenta una nozione che, lungi dall’essere statca,  
risulta utle alla teorizzazione del conceto di fuidità. Rappresentando una carateristca intrinseca 
al confne della corporeità indigena, essa appare come il modello interpretatvo di una concezione 
di umanità in perenne squilibrio, all’interno della quale l’identco e il diverso possono (e devono) 
pacifcamente convivere.
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Abstract – ITA
Con il seguente paper mi propongo di analizzare un aspeto problematco del rituale della  
Carachupeada messo in scena da alcuni giovani kichwa della Comunità Natva Wayku (alta amazzonia 
peruviana). Si trata dell’apparente confusione generata intorno a due concet oppost: i giovani,  
ricopert con foglie di plátano, sembrano prendere contemporaneamente le sembianze della preda-
armadillo (carachupa) e del cacciatore. Parallelamente diversi bambini vengono descrit come cani da 
caccia e cuccioli di carachupa. Atraverso alcune rifessioni presentate da Claude Levi-Strauss nel 
saggio Storia di Lince, si vuole ofrire una possibile soluzione risalendo alle font flosofche del 
dualismo amerindio. Ciò permete di individuare alcune chiavi di letura utli a teorizzare il conceto di 
fuidità, inteso non soltanto come carateristca intrinseca del confne della corporeità indigena, ma 
anche come modello interpretatvo di una concezione di essere umano perpetuamente instabile.
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Abstract – ENG
In this paper I want to analyze a problematc aspect of the Carachupeada dance of the kichwa Natve 
Community, named Wayku (Peruvian Amazon). This ritual generates a confusion around two opposing 
concepts: some young people, dressed with plátano leaves, seem to symbolize (at the same tme) the 
armadillo prey (carachupa) and the hunter. Moreover, several children represent dogs and carachupa 
puppies. Through some refectons presented by Claude Levi-Strauss in the essay The Story of Lynx, I’ll 
give a possible soluton based on the philosophical sources of Amerindian dualism. I’ll also theorize the 
concept of fuidity, as an interpretatve model of unstable human beings.
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